




*•...• ! 






use. PA'I-'I W 




GUBBIO 

SCUOLA TIPOGRAFICA “ ODERISI 

1930- Vili 












Opusc,PA-i- ms 

4Ptt<? 

2412 ^ 

S. Agostino e la sua dialettica (1 > 



Con. S. Agostino, (354-430), benché nella prima parte della sua vita 
fosse stato un fervente cultore degli studi filosofici ed avesse attinto ispira¬ 
zione al Neo-platonismo, si ritorna all’anti-intellettnalismo di Tertulliano e 
di altri Padri, facendo passare in prima linea l’interesse religioso. Nei suoi 
scritti più importanti riappare più volte il punto di vista proprio di S. Pao¬ 
lo: anzi non va dimenticato clic da un passo dell’epistola ai Romani gli de¬ 
li vò il primo impulso alla conversione. Anche per lui, invero, il filosofo è 
un uomo gonfio di vana scienza e che, nonostante la debolezza dei suoi ra¬ 
gionamenti, si lascia accecare dall'orgoglio, cadendo nei più funesti errori. 
Riconosce che anche alcuni di costoro (sopratutto i Platonici) intravidero 
la verità immutabile, in quanto credettero alla ricchezza del mondo intelli¬ 
gibile ed alla povertà di quello sensibile; ma soggiunge che, avendo com¬ 
messo l’errore di cercar la felicità nella vita presente, non seppero evitare 
lo scoglio della vanagloria ed accozzarono pensieri deliranti. Indi le diver¬ 
genze profonde tra le varie scuole di filosofia; indi la confusione, per cui 
una città abitata da filosofi meriterebbe il nome di Babilonia (2). 

Ciò premesso, non è diffìcile stabilire qual uso debbano fare i cristiani, 
secoudo S. Agostino, della sapienza pagana. Se qualcosa di buono trovasi in 
essa, va piegato a vantaggio del Cristianesimo, imitando gli Ebrei, che, nel- 
1’uscire dall’Egitto, portarono seco vasi, ornamenti e vesti di gran pregio (3). 
Tra questi elementi da utilizzare, egli include le arti liberali : ed è natnrale 
pertanto che abbia occasione, più volte, di occuparsi della dialettica nel 
senso di arte della disputa, indirizzata alla ricerca del vero. Nel De ordine 
(lib. II, c. 13) 1’ ufficio della dialettica, disciplina delle discipline, è dichia¬ 
rato fondamentale per i docenti ei discenti: consiste nel dimostrare e uel- 
l’affermare il valore della ragione; nel sapere e nel render sapiente: co¬ 
sicché prezioso è il sussidio, che se ne può ricevere per tentar di risolvere 
i problemi della creazione e del male. Senza la dialettica (si asserisce nel 
Oontra Academicos), non c’è vera sapienza e riesce inutile cercare se la co- 


(1) Dalla Parte seconda (in preparazione) della mia Storia della dialettica. 

(2) Vedi Contra Academicos, lib. II, oap. 8 e 9; Sermo CCXL ; De vera relig., 
I, 5 -, De oivitate Dei, lib. XVIII, oap. 41. 

(3) De doctrina Christiana, lib. Ili, c. 40. 








gnizione esista o possa dirsi valida (1). Risalta, dagli esempi che l’autore 
adduce, il significato attribuitole di logica formale, che vieta si possa pen¬ 
sare alcunché in antitesi al principio di non-contradizione. Egli le si con¬ 
fessa grato di aver appreso questa verità ed anche il nesso, che in un sil¬ 
logismo lega la conclusione alle premesse. Ma si capisce che le assegna un 
posto subordinato, quando avverte che la dialettica giova all’intelligenza 
della Scrittura, per trattare le questioni e risolverle, senza perdersi in vane 
legomachie e sofismi, per osservar le regole dei nessi, per definire, deci¬ 
dere e fare partizioni (2). Assegna anche delle regole, da cui bisogna lasciarsi 
guidare nell applicazione della dialettica alla teologia. Raccomanda che la 
disputa non offra occasione di litigio, perchè il disputante ha bisogno di 
tranquillità e di misura nel discernere il vero dal falso (3); come pure che, 
nell’argomentare, si eviti ogni temerario sforzo di far passare per conosciuto 
1 incognito e si rammenti che 1’uomo, appunto perchè tale, deve rispettare 
certi limiti nella ricerca sulle cose divine (4). Abelardo ed altri dottori del 
Medio Evo si richiameranno ad Agostino. 

Qui cade in acconcio esaminare brevemente il concetto, che Agostino 
ebbe dei rapporti tra fede e ragione. L’una e l’altra si danno scambievole 
aiuto. « Intellige ut credas, crede ut intelligas » (5). Il sapere è precedente 
alla fede, in quanto non potremmo credere se non fossimo dotati di anime 
razionali, e perche, infine, lo stesso credere non è altro se non « cum as- 
sensioue cogitare » (6). La ragione è in attività, prima e dopo dell’atto di 
credere: prima, in quanto ci offre degli argomenti, che ci preparano ad 
accogliere la verità rivelata e l’autorità della Scrittura; dopo, in quanto lo 
spirito umano, accolta la dottrina della Rivelazione, cerca di elevare a scienza 
questa verità di fede (7). La medicina dell’anima, dunque, è somministrata 
dall autorità e dalla ragione, alleate tra loro. La prima esige la credenza od 
è un avviamento alla seconda, ma neanch’essa è priva di elementi raziona¬ 
li (8). « Naturae quidem ordo ita se habet, ut cum aliquid diciinus, rationem 
praecedat auctoritas. Nam infirma ratio videri potest, quae cum reddita fue- 
rit, auctoritatem postea, per quam firmatili', assumit»(9). 

Questi rapporti acquistano un significato particolare dal nuovo fonda¬ 
mento della certezza, stabilito da Agostino per superare lo scetticismo degli 


(1) Cfr. lib. Ili, c. 13. 

(2) De doctrina ohrist., lib. II, cap. 31. 

(3) Conira Creseonium, lib. I, cap. 15. 

(4) Lib. imperfect. de Genesi ad luterani, cap. IX. 

(5) Sermo XLIII, cap. 7. 

(6) Epiet. 410 ad Consenlium ; De praedestinatione Sanctorum, cap. II. 

(7) Contro Julianum, lib. I, cap. 5 ; De Trinità te, lib. XIV, c. 1. 

(8) De vera religione, cap. XXIV. 

(9) De moribus Ecclesiae Catholicae et de moribus ilaniohaeorum, lib. I, cap. 2. 








Accademici, al quale oppone esser lecito dubitare delle cose cbe l’animo 
percepisce mediante i sensi, non già di quelle cbe percepisce per se ipsum, 
giacché nello stesso dubbio è inclusa la coscienza del vivere, e però anche 
del pensare (1). L’esistenza, dunque, si afferma immediatamente nella co¬ 
scienza di sè, e ad entrambe s’accompagna quell’ intimo compiacimento, 
che si prova nello sviluppo dell’attività propria. Nè dagli scettici si po¬ 
trebbe far l’obiezione che io m’inganni; perchè non va soggetto ad ingan¬ 
narsi chi non esista e non abbia dunque, con tale certezza, quella altresì 
di conoscere (2). L’essenziale, in tutta questa indagine, è lo spiccato valore 
attribuito ni soggetto, come a punto di partenza della speculazione. All’in¬ 
telletto, che, secondo i filosofi greci, doveva rimanere come spettatore pas¬ 
sivo dell'essere, subentra il volere. L'intentio animi, ossia l’attività volitiva, 
dirige ogni atto di conoscenza, sia nella percezione della verità, che esige 
un atto di purificazione interna e di fedo, sia nella formazione dell’errore, 
il quale deriva dal fatto, che la volontà mena a capriccio l’intelligenza, 
spingendola a pensare le cobo che non ricordiamo da quelle che ricordiamo (3). 

Mentre la verità non fa bisogno di cercarla fuori di noi, perchè abita 
nell’ uomo interiore, tuttavia non si attinge davvero se non col trascen¬ 
dere la propria mutabilità e ooll’elevarsi fino a Dio, verità assoluta, da cui 
proviene la certezza del dubbio. I supremi principi teoretici, infatti: quelli 
di non contradizione e di causalità, le forme del giudizio, il carattere a- 
prioristico del numero e dello spazio, non sono creati ma trovati dal ra¬ 
ziocinio (4). 

Nel modo più ingegnoso appaiono qui dialetticamente collegate l’im¬ 
manenza e la trascendenza. E un tal merito si fa ancora più evidente se 
pensiamo che Agostiuo ha cercato di rintracciare nientemeno.che i vestigi 
della Trinità nel fondo stesso della personalità spirituale, come esse cosse 
xelle inseparabilmente uniti. Con la sua accorta analisi, invero, vi scopre 
la mente, la cognizione e l’amore, compenetrati insieme: giacché la mente 
non può non amare il suo prodotto e conoscersi in quest’amore ; anzi il 
verbo è partorito dalla mente per impulso di quell’amore, o di quella bra¬ 
ma, che irresistibilmente la spinge alla ricerca. Dunque l’opera produttiva 


(1) De Trinitate, lib. XV, c. XII, 21 : « Cum enim duo sint genera rerum 
quae sciuutur, unum earutn qnae per sensus corporis percipit animus, alterum ea- 
rum quae por se ipsum : multa illi pliilosophi garrierunt centra corporis sensns ; 
animi autem quasdain priinissimas per se ipsum perceptioneB rerum verarum, quale 
illud est quod disi, Scio ine vivere, noquaqnam in dubiurn vocare potuerunt ». 

(2) De oivit. Dei, lib. XI, cap. XXVI : « Si enim fallor, sum. Nani qui non 
est, ntiqne nec falli potest : ac per hoc sum, si fallor. .. Consoquens est autem, 
ut etiam in eo quod novi nosse, non fallor. Sicut enim novi me esse, ita novi e- 
tiam hoc ipsum, nosse me ». 

(3) Cfr. De Trinit., lib. Vili. cap. IV, 6 e c. Vili. 

(4) De vera relig., oap. XXXIX. , 



- 4 — 


del conoscere non presuppone altro che quest’amor del sapere, in forza di 
cui, già prima di aver saputo qualcosa, l’anima si conosce come indagatri¬ 
ce, e si conosce intera; sicché l’amore eia cognizione disè medesima sono 
perfettamente adeguati alla sua essenza (1). 

Ma un tal soggettivismo non può negare la trascendenza. Infatti, me¬ 
moria intelligenza volontà, si trovano bensì nell’ uomo a similitudine della 
Trinità, ma solo come pallido barlume di essa ; perchè nessuno conosce Dio 
come Dio conosce se stesso; nè la mente illuminata potrebbe, con la sua 
mutabilità, adeguarsi alla luce immutabile (2). Ond’ò che la connessione in¬ 
tima e salda tra l’essere, il conoscere e il volere non ci fa penetrare ancora 
nell’essenza del Dio uno e trino. S’aggiunga poi che, mentre ogni singolo 
uomo è un’unica persona ad immagine della Trinità, questa invece è un 
solo Dio in tre persone, pur essendo piò indissolubile che una sola. Inol¬ 
tre il nostro Verbo differisce dal divino, il quale non è prima formabile e 
poi formato, ma forma semplice e già tutta realizzata (8). Lo stesso Agostino, 
come ha notato l’Eibl, « attesta che il Neoplatonismo gli aveva insegnato 
ad intuire l’elemento spirituale, e subito dopo la conversione parla di Cristo, 
portatore della conoscenza nell’anima. Si può pensare che egli, quasi da sè 
e a poco a poco, giunse a concepire la Trinità psicologicamente e la vita 
dell’anima trinitariamente » (4). 

Importa adesso considerare la sua costruzione teologica. Egli scorge nel 
Padre l’Essere per eccellenza, l’immutabile essenza, che escludo ogni acci¬ 
dente, perchè l’accidente implica sempre il mutamento di ogni cosa; vedo 
ancora, in esso, il Bene per eccellenza, quel Bene, alla cui stregua si giu¬ 
dicano tutti gli altri (5). Ma il Figlio, ch’è il termine medio, congiungente 
il creatore al creato; il Verbo, ch’è verità incommutabile, perchè racchiudo 


(1) De Trinit., lib., IX, cap. IV: «Siculi antem duo quaedam sunt, mena et 

amor ejus, cum se amat ; ita quaedam duo sunt, mena et notitia ejns, cum se no- 

vit. Igitur ipsa mena et amor et notitia ejus, tria quaedam sunt, et haec tria n- 

nnm sunt; et cum perfecta sunt, aequalia sunt». Ibid., c. XII, 8: « Partum er¬ 

go mentis autecedit appetitus quidam, qno id quod nosse volumus quaerendo et 
inveniendo, nascitnr proles ipsa notitia : ac per hoc appetitus ille quo concipitur 
pariturqne notitia, partns et proles dici non potest ; idemque appetitila quo inhia- 
tur rei cognoscendae, fit amor cognitae, dmn tenet atque amplectitur placitam pro¬ 
lem, id est notitiam, gigneutiqne oonjnngit.. . Nec minor proles, dum tantam se 
novit mena quanta est; nec minor amor, dam tantum se diligit, quantum novit et 
quanta est ». Lib. X, cap. I, 3 : « qni scire amat incognita, non ipsa amat inco¬ 
gnita, sed ipsum scire amat». Ibid., cap. Ili, ov’e detto della mente umana: 
« Deinde cnm se quaerit ut noverit, qnaerentem se jam novit ». 

(2) Vedi Confession., lib. XIII, capp. XI e XVI. 

(3| De Trinitate, lib. XV, capp. XXI e XV. 

(4) Vedi H. Eibl, Augusti a und die Palrietik (Miiucheu, 1923), S. 300. 

(6) De Trinit., lib. V, capp. I, II, VI; lib. Vili, cap. III. 
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immutabilmente le ragioni delle cose tutte, passate presenti e future, non 
è già (come pensava Origene) una sapienza inferiore, ma un principio per¬ 
fettamente uguale al Padre, anzi (per compiere ed illuminare il pensiero 
d’Ilario) prima eguaglianza e prima similitudine, che adegua perfettamente 
Quello, di cui è l’immagine; ed anche prima vita, in cui l’essere e il vi¬ 
vere, il vivere e l’intendere sono tutt’uuo (1). Ohe il Figlio sia minore del 
Padre, è lecito affermare solo nel senso che egli assunse la forma della 
carne, con cui fu crocifisso ; benché questa forma apparente di servo fosse 
poi, mediante l’ascensione, da lui stesso negata nell’originaria eguaglianza 
di natura (2). Lo Spirito Santo infine è quel principio, in cui le prime due 
persone s’incontrano amando: è dunque, essenzialmente, carità e (si potreb¬ 
be anche dire) volontà di Dio (3). Il procedere di esso dal Padre e dal Fi¬ 
glio non va inteso nel senso di una generazione; che, pur consistendo in 
una comunicazione di essenza, non implica un inizio temporale od una mu¬ 
tabilità di natura; nè d’altra parte, la sua venuta implica una superiorità, 
ch’egli abbia, relativamente al Figlio (4). Non è possibile identificare questa 
concezione del dogma cristiano con la teoria plotiniana delle tre ipostasi. 
Infatti, benché si riscontri qualche analogia tra l’Uno trascendente delle 
Enneadi e il Dio ineffabile del pensatore cristiano, è evidente che il secondo 
mantiene sempre il suo carattere di Spirito personale. Dippiù, mentre nella 
concezione neoplatouica ogni ipostasi ignora quella inferiore, che da essa 
procede, invece fra le tre Persone vi è consustanzialitù, vi è coeternità, vi 
è reciprocità di conoscenza e di amore. Manca perciò nella dottrina agosti- 
ninna l’emanatismo dialettico di Plotino (5). 

Ma giova determinare più precisamente il carattere della mediazione 
del Verbo. Combattendo i Neoplatonici, i quali pretendevano che i dèmoni 
fossero i mediatori tra la divinità e 1’ uomo, osserva Agostino che la me¬ 
diazione, se deve consistere nell’ unificazione de’ contrari, non può appar¬ 
tenere ad esseri, che, avendo un corpo eterno ed un animo soggetto alle 
passioni, cioè vizioso, andrebbero incontro (giusta l’opinione dello stesso 
Plotino) ad un’ infelicità maggiore di quella degli stessi uomini, nel loro 
corpo mortale. Ma, d’altro lato, non potendo esser mediatori nè gl’ iddìi, 
i quali hanno, oltre la dimora sublime, due qualità che non s’escludono a 
vicenda, l’eternità e la beatitudine; nò gli uomini, i quali hanno la sede 
infima, la mortalità e la miseria, conviene che tal funzione tocchi all’Uo- 
mo-Dio, che ebbe una mortalità transeunte e una beatitudine permanente (6). 


(1) Op. eit., lib. IV, c. I; lib. VI, c. Vili. 

(2) Op. cit., lib. I, c. IX. 

(3) Op. cit., lib. XV, o. XX : « Nani quid est alimi charitas, quum voluutas ? ». 

(4) Op. cit., lib. XV, c. XXVI ; lib. I, c. IX. 

(5) Vedi Qkandgkobge, Saint Auguetin et le néo-platonieme (Paris, 1896), p. 
89 e segg. 

(6) De oivit. Dei, lib. IX, oapp. IX e XII. 
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Non meno importanti son le applicazioni, che fa il grande pensatore, di 
questa conciliazione dialettica dei contrari in senso cristiano, lì dove richia¬ 
mandosi alla 1 di S. Paolo ai Goritmi, dice che il Verbo incarnato salvò 
i credenti, con la stoltezza della predicazione, per mezzo dei contrari e dei 
simili ; contrapponendo 1’ umiltà alla superbia, la stoltezza di Dio alla sa¬ 
pienza del serpente, al cattivo uso dell’ immortalità il buon uso della mor¬ 
talità da parte di Cristo, al corrotto animo di Èva l’intatto corpo della 
Vergine, e facendo corrispondere alla prima femmina una donna salvatrice, 
ai mortali un Mortale (1). 

Mentre, perciò, egli tien fermo al concetto di un Dio eterno ed immu¬ 
tabile, asserisce che, siccome l’anima umana è tanto più dissimile dal suo 
fattore, quanto più cupida delle cose temporali e mutevoli, ci fu bisogno di 
un Mediatore per purificarla (2). E combatte i Neoplatonici, i quali, man¬ 
tenendo l’abisso tra 1’ umano e il divino, si rifiutavau di ammettere l’in¬ 
carnazione di Cristo, mentre pur davano un’anima all’ universo, animale 
beatissimo ed eterno. Così pure addita un fine eccelso: quello di superare 
la molteplicità immediata del sensibile, mercè il processo di ascensione spi¬ 
rituale, che deve necessariamente condurre alla verace unità, come a sua 
conseguenza : ideale che anch’essi vagheggiavano, ma che, rinchiusi in un 
aristocratico individualismo, non avevan saputo fecondare. Il che risulto e- 
vidente quando nota che gli uomini, scissi e distratti in molte cose, disgiunti 
1’ un dall’altro per i diversi piaceri e desiderii ed immondi peccati, si uni¬ 
ficano in Cristo, nou tanto per la medesimezza di natura, quanto per l’i- 
dentica società di amore, e che la nostra sostanza bì mostra in meglio al¬ 
lorché ci facciamo figli di Dio (3). È una stupenda affermazione d’imma¬ 
nenza nel significato cristiano della parola. 

Quest’esigenza della mediazione si rivela potente nella teoria del pec¬ 
cato e della grazia redentrice, tonto censurata per le eccessive conseguenze 
a cui fu spinto. Certo, nell’insistere sul fatto che il male sia essenzialmente 
azione, S. Agostino si trova nel solco della tradizione schiettamente cristia¬ 
na. Contro i Platonici, i quali attribuivano alla natura della carne la causa 
prima dei vizi, obietta che la corruzione della carne fu, non già la causa, 
ma la pena del peccato, e che la causa reale deve rintracciarsi nell’anima 
peccatrice (4). E contro i Manichei, i quali spiegavano le azioni malvagie 
coll’ influsso di un principio cattivo in perenne lotta con Dio, fa dipendere 
il male da una deficienza della volontà, che, quaudo s’attacca veramente 
al suo creatore, non può non essere buona, perchè ogni natura è tale, co¬ 
me fattura di Dio. I peccati degli uomini, dunque, vanno addebitati, non 


(1) De dootrina ehriit., lib. I, cap. XIV. 

(2) De aivit. Dei, lib. IX, cap. XVII. 

(3) De Trinit., lib. IV, cap. IX. 

(4) De ci«i<. Dei, lib. XIV, capp. Ili e V. 
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al Creatore, belisi al mal uso del libero arbitrio (1), Ma, una volta ammesso 
il peccato originale, ne veniva di conseguenza la sua ereditarietà, dipen¬ 
dente dal fatto che la natura umana era dissimile, nei figli di Adamo, dalla 
natura primitiva creata da Dio, avendo acquistato una proclività al male (2). 
Nou bastavano dunque, a ricuperare la salvezza, unicamente le forze del¬ 
l’uomo; occorreva l’intervento della volontà divina, die, per un atto di 
grazia, abbandonando a sè stessi i reprobi ostinati, sollevasse gli eletti. Il 
perchè di questa preferenza, che riproduce tutti gl’ inconvenienti dell’antico 
fatalismo, rimane avvolto nel mistero. Indi la protesta del monaco Pelagio, 
il quale però, col suo razionalismo, veniva ad annullare, o nlmeuo a ren¬ 
dere superfluo, il valore della Redenzione e l’opera salutare della Chiesa. 
Nel De libero arbitrio, a dir vero, l’espressione del pensiero agostiniano è 
più temperata che negli scritti polemici diretti contro Pelagio ed i suoi fau¬ 
tori. Vi si dice, per esempio ; « Scd quoniam non sicut homo sponte ceci¬ 
di!, ita etiarn sponte surgere, potest ; porreetnm uobis desuper dexteram Dei, 
id est Dominum nostrum Jesurn Christina, fide firma toneamns, et exspec- 
temus certa spe, et cliaritate ardenti desideremus » (3). Ma, nelle ultime 
opere, la preoccupazione dell’ universalità storica della Chiesa mortifica al¬ 
quanto il significato autonomo dell’azione individuale: ed allora il Manichei¬ 
smo, che pareva superato, ricompare nel quadro generale della storia del 
mondo, nella quale si perpetua il dualismo tra il bene e il male, tra la oi- 
vitas Dei e la civitas saeouli , senza la prospettiva di quella finale palinge¬ 
nesi, che Origene aveva lasciato intravedere. 

Tale dualismo si avverte meno, anzi è bellamente composto, con un 
poderoso sforzo dialettico, nella visione metafisica dell’ universo. Come (os¬ 
serva Agostino) un bellissimo carme riceve la sua bellezza da certe antitesi 
verbali, così, per una certa eloquenza, non di parole, ma di cose, accade 
che la bellezza del mondo risulti dall’opposizione dei contrari (4). Qui l’op¬ 
posizione è guardata un po’ estrinsecamente, come il contrasto di luci e di 
ombre, che dà rilievo all’effetto di una leggiadra pittura ; onde la conclu¬ 
sione che certe cose, nell’ universo, non debbano dispiacere, perchè esse 
conferiscono all’armouin del tutto. Si rievoca pure l’antico motivo della con¬ 
versione reciproca degli opposti, recando l’esempio dei veleni, che, savia¬ 
mente adoprati, si trasformano in medicamenti salutari ; e, viceversa, delle 
cose dilettevoli, come il cibo la bevanda la luce, che diventano, coll’ im¬ 
moderato uso, nocive (5). Uno dei capisaldi, infatti, della dottrina agosti- 


fi) Op. oit., lib. XII, cap. I. 

(2) Vedi, su questo punto: F. Borgongini Duca, Il profilo di 8. Agostino e la 
genesi della dottrina agostiniana intorno al pecoalo originale (Roma, 1919), in con¬ 
futazione di una tesi del Bnonniuti. 

(3) De libero arbitrio, lib. Il, cap. XX. 

(4) De civit. Dei, lib. XI, cap. XVIII. 

(5) OP- oit., lib. XI, cap. XXII. 
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niaua è (come notò l’Eucken) die la varietà dell’essere e della vita si com¬ 
ponga in universale armonia ; « anello al mondo morale si estende Questa 
visione estetica ed esso pure si presenta come opera d’arte » (1). Anzi, ap¬ 
punto nel campo etico, la conciliazione degli opposti, compiuta da Agosti¬ 
no, riveste un carattere di originalità molto spiccato. Essa non può avere, 
per lui, il significato puramente fìsico attribuitole da Eraclito, che il bene 
ed il male considerava come nature, le quali si scambiavano e si neutra¬ 
lizzavano nell’ unità del cosmo. 11 pensatore cristiano, invece, ne fa una 
trasposizione in senso etico, in quanto considera 1’ uno e l’altro come atti 
scaturienti dall’energia del volere e condizionantisi tra loro per l’afferma¬ 
zione dell’ individuo nel suo valore spirituale. Perciò egli dice che, nono¬ 
stante la presenza dei peccati, 1’ universo è egualmente perfetto : non già 
nel senso che i peccati per se stessi, o l’infelicità, che ne deriva, siano e- 
lementi necessari alla perfezione dell’ universo (essi, infatti, non sono punto 
nature, bensì affezioni di nature) ; ma nel senso che le anime in quanto 
anime, se vogliono, possono cadere in peccato e così diventare infelici. Se 
l’affezione volontaria è turpe, quella penale si applica ad emendarla ed a 
ristabilire l’ordine turbalo. Il quale non sarebbe alterato neanche se peccasse 
ogni creatura angelica (sembra un paradosso), perchè 1’ ineffabile potenza 
di Dio basterebbe a reggere il Tutto nel modo più decoroso (2). Esaminan¬ 
do poi lo stato delle anime appena nate, afferma profondamente che l’igno¬ 
ranza e il disagio, in cui si trovano, sono un potente stimolo a progredire 
e ad acquistare la perfezione, che, adoperando il naturale giudizio, conqui¬ 
stano col proprio sforzo. E ben a proposito mette in rilievo la natura mez¬ 
zana, di cui fu provveduto l’ uomo per avere la possibilità di trapasso dalla 
stoltezza alla sapienza (3). Certo, il significato ultimo dell’azione trascende 
l’individuo, acquista un carattere universale, anzi metacosmico, e rientra 
nel piano grandioso della Provvidenza. 

Non a torto osservava l’Eucken che il lato più caratteristico della con¬ 
cezione agostiniana sta in quella che si può dire la sua dialettica della vita, 
ossia nel fermo couvincimento, tratto dalla miseria della realtà immediata, 
che questo mondo possa trovar sostegno sicuro unicamente nel seno della 
vita divina, la quale deve perciò diventar l’ideale dèlia bontà perfetta per 
1’ individuo umano, mediante un vivo ed intimo contatto. « E il segreto 
della potenza e fecondità del processo religioso sta qui soprattutto nella vio¬ 
lenta e permanente contraddiziono che esso racchiude in sè. Imperocché o- 
ramai si svolge chiaramente 1’ interna dialettica della idea fondamentale cri¬ 
stiana che in uno associa la massima lontananza da Dio e tutt’ insieme la 


(X) E. Eucicbn, La visione della vita nei grandi pensatori, trad. Martinetti (lo- 
riuo, 1909), pag. 227. 

(2) De lib. arb., lib. Ili, cap. IX. 

(3) Op. cit., lib. Ili, capp. XX e XXI.' 
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più stretta prossimità » (1). A quest’ordine d’idee s’ispira quella graduale 
ascensione mistica esposta così efficacemente nel trattato De vera religione, 
benché se ne trovi già un preludio nel libro De qwantitate animae, compo¬ 
sto alcuni anni prima (nel 388). Essa lia una lontana somiglianza con la 
dialettica soggettiva del Simposio, ripresa poi dal Neoplatonismo; ma la su¬ 
pera di gran lunga per novità ed altezza di concezione. Si tratta dello svi¬ 
luppo spirituale dell’uomo novello ed interiore, che rompo il bozzolo del¬ 
l’uomo vecchio e terreno. È una rinascita che percorre sette gradi: 1) età 
in cui egli è allattato dalla storia di esempi edificanti: 2) età in cui, per 
le vie razionali, dalle vicende umane si aderge ad una legge suprema od 
immutabile; 3) età della copula del senso con la mente, per cui, senz’alcuna 
coercizione, rifugge dal peccato; 4) età in cui si consolida quest’operazione, 
acquistando la capacità di affrontare ogni burrasca; 5) età pacificamente 
trascorsa nel regno dell’ineffabile sapienza: 6) età del trapasso alla bellezza 
perfetta; 7) età della perenne beatitudine, raggiunta colla visione di Dio. 
Analogamente alla vita dell’ individuo singolo nella doppia forma indicata, 
si svolge quella di tutto il genere umano : da Adamo al Battista si ha 1’ uo¬ 
mo vecchio, dalla venuta di Cristo fino al giorno del Giudizio trionfa 1" uomo 
novello. Maestri dell’ umanità in questa rigenerazione progressiva, i Patriar¬ 
chi e i Profeti (2). Questo processo di spiritualizzazione, in cui la ragiono 
e l’autorità, il volere umano e la grazia divina, l’immanenza e la trascen¬ 
denza cooperano mirabilmente a preparare la salvezza, assume un carattere 
teleologico, nel senso che la scissione tra i peccatori ed i giusti è il neces¬ 
sario strumento dialettico per l’attuazione di un piano provvidenziale, « Chi 
legge attentamente, può rilevare i trapassi fra le diverse età, così da non 
paventare nè le zizzanie nòie pagliuzze (dell’umana miseria): poiché l’em¬ 
pio perdura a edificazione del pio, il peccatore a prova del giusto, sì che 
l’antitesi con quello gli sia di stimolo per operare in sè più alacremente la 
perfezione » (3). 

L’ ultima pnrola non è una ricaduta nel Neoplatonismo, secondo il rim¬ 
provero, che il Windelbaiul fa ad Agostino, di aver posto come ideale della 
vita futura la pace della contemplazione (4). Non ha senso dire che, nel 
vescovo d’Ippona, da una parte sboccia 1’ nomo moderno, per l’affermazione 
dell’energia volitiva, che si richiede nell’agone dell’esistenza terrena, da u- 
n’altra parte invece permane 1’ uomo antico, data l’esaltazione dell’ ideale 
contemplativo. Da concezione cristiana della vita non è la lotta per la lot- 


(1) Euckkn, op. oit., pag. 221. 

(2) De vera reliij., capp. XXVI-XXVIII. 

(3) Il brano è dato nella traduzione di S. Colombo: 8. Agostino, Della vera 
religione, (Torino, Soc. editr. intera.), pag. 67. 

(4) Vedi la sua Storia della filosofia, trad. ital. (Palermo, Sandron), voi. 
I, p. 362. 
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ta, non è nn dramma privo di significato, nrn rappresenta 1’ integrazione 
dell’ individuo isolato e il coronamento de’ suoi più nobili sforzi nella con¬ 
quista del fine supremo, die, se va concepito come assoluto, non può non 
essere trascendente. Nè l’appagamento di tale esigenza è uno stato passivo, 
che implichi l’inabissarsi nella verità divina, anzi è nna contemplazione, 
che (per dirla col Blondel) costituisce la più alta e piena forma di azione, 
manifestante^ per mezzo della oharitas, virtù cristiana per eccellenza. Il re¬ 
taggio di S. Agostino sarà tesoroggiato davvero per opera dei suoi eredi 
legittimi : dei mistici del Medio Evo. 


Michele Losacco. 








